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La reflexión cristiana sobre las religiones y su relación con el Cr i s t i a n i s-
mo presenta una larga historia, en la que no han faltado crisis, perplejidades,
y planteamientos limitados. Los pensadores cristianos se han visto obligados
p e rentoriamente a hacerse preguntas sobre la salvación de los no cristianos y
s o b re el papel de la Re velación judeocristiana en relación con las religiones del
m u n d o. Son cuestiones ineludibles para una teología que afirma la unicidad
s a l vadora de Jesucristo y el carácter universal de su Re velación, y que ha culti-
vado hábitos de pensamiento sistemático a lo largo de los siglos.
Esto no significa que diversas tradiciones religiosas no hayan formulado
también, y desarrollado en alguna medida, esquemas más o menos elaborados
de ideas que responden a preguntas análogas. El pensamiento hindú, el budis-
ta, el judío, y el musulmán, se han mostrado activos, antigua y modernamen-
te, en un tipo de reflexión que sin coincidir exactamente con el sentido y la
intención de la teología cristiana de las religiones, presenta, sin embargo, no-
tables equiva l e n c i a s .
HI N D U I S M O
El Hinduismo ha desarrollado actitudes y tesis bien definidas hacia las
otras religiones, y lo ha hecho especialmente desde el siglo XIX hasta el pre-
sente. La definición de H i n d u i s m o es una complicada cuestión religiosa y
académica, pero nadie duda de la estructura centralizada del conjunto de tra-
d iciones que se conocen bajo ese nombre, que ha sido acuñado por el Oc c i-
dente. Las prácticas rituales del Hinduismo se han diferenciado siempre por
castas, regiones, y sectas; y nunca ha existido un libro sagrado normativo que
todos hubieran de aceptar. La emergencia, bajo influencia brahamánica, de
una definición más unificada de Hinduismo ocurre en el período colonial, y
fue una reacción más o menos consciente que emulaba los desafíos planteados
en el Subcontinente indio por el Cristianismo y por el Is l a m .
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Una identidad «hinduista» es en este sentido tan moderna como una
identidad regional o nacional, y como las identidades jurídicas de casta cre a-
das por las leyes indias a partir de 1947. El Hinduismo reúne actualmente po-
d e rosos rasgos que son tanto religiosos como nacionalistas. La conciencia re l i-
giosa hindú, que ha sido fomentada activamente por los poderes políticos en
los últimos decenios, es inseparable hoy de la pertenencia nacional.
Un conocido orador del partido nacionalista Baratiya Janata, que gobier-
na actualmente la India, se pronunciaba del siguiente modo en la polémica de
hace diez años sobre la construcción de un templo al dios Rama: «Dicen algu-
nos que los hindúes no deben pelear por una estructura de ladrillo y piedra. No
deben pelear por un tro zo de terre n o. Yo quiero preguntar a esas personas: si al-
guien quema la bandera nacional, ¿diríais que no importa, porque se trata sólo
de dos metros de tela y no supone pérdida nacional alguna? No es una cuestión
de dos metros de tela, sino de un insulto a la nación. El lugar de nacimiento de
Rama no es una disputa sobre un pequeño tro zo de tierra, sino una cuestión de
integridad nacional. El hindú no esta luchando por un templo de ladrillo y pie-
dra. Lucha por pre s e rvar una civilización, lucha por su carácter indio, por su
conciencia nacional, y por el reconocimiento de su ve rdadera naturalez a »1.
A pesar de su gran diversidad, el Hinduismo se presenta y mantiene
como una unidad por el mencionado sentimiento nacionalista que lo configu-
ra como cemento social y político, y en un plano estrictamente religioso, por
el sistema de castas y por el hecho de que determinados ritos esenciales (naci-
miento, mayoría de edad, matrimonio, funerales) han de ser oficiados por un
brahmán. Re c o r ren y unifican también el Hinduismo las técnicas del Yo g a ,
que deben permitir al individuo lograr su propia eternidad.
El pensamiento hindú moderno ha tomado postura respecto al valor de
las demás religiones, en sí mismas y como caminos de salvación. Los autores y
corrientes que defienden el carácter absoluto y último de los V e d a s como re ve-
lación religiosa definitiva hablan de estos libros sagrados como la comunica-
ción más perfecta de la ve rdad divina. Los Vedas contendrían todo el conoci-
miento del d h a r m a, y sin ellos no sería posible liberación alguna.
Algunos autores conceden a otras Escrituras Sagradas (Puranas, y por ex-
tensión Biblia y Corán) el status de re velaciones secundarias, lo cual no altera la
autoridad exc l u s i va de los libros védicos. Pe ro estas corrientes suelen mostrarse
i n d i f e rentes hacia el valor y las posibilidades religiosas propias de otras tradicio-
nes. «Las escrituras cristianas y budistas fueron producidas para una clase dife-
rente de hombres, y nosotros no necesitamos gastar nuestro tiempo en estudiar
sus doctrinas. No s o t ros hemos de leer nuestros propios libros una y otra vez, y
no entrar en controversias. No nos ocupamos de otras re l i g i o n e s »2.
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Un segundo grupo de autores desarrolla, por el contrario, un principio
formulado por el Rig Veda, según el cual «lo real es uno, y los sabios lo desig-
nan con nombres diferentes» (1, 164). Un eco de esta idea re a p a rece en el más
moderno Bh a g a vad Gita, que pone en labios de Krishna las palabras siguien-
tes: «si los hombres en cualquier camino me rinden culto, yo los acepto; hom-
b res de todos los rincones y ocupaciones siguen mi senda» (4, 11)3.
Estas posturas consideran que las religiones son modos de examinar y
contemplar una única realidad divina. Las diferentes experiencias y perc e p c i o-
nes de un mismo panorama trascendente, que destaca por su infinita riquez a ,
pueden resultar positivamente en una descripción unitaria muy aceptable de
la realidad última. Los autores del Ad vaita Vedanta (Ramakrishna, Vi ve k a n a n-
da, Sri Au robindo, Sa rvepalli Radhakrishnan...) piensan que el Hinduismo ha
de ser tolerante y abierto a otras religiones, porque cuanto más aspectos de lo
divino se perciban, más aceptable será la comprensión que se logre .
Suelen cualificar, sin embargo, la aceptación de otras religiones, porq u e
si bien piensan que toda religión puede mover al cre yente hacia la meta de li-
beración del ciclo karma-samsara y hacia la unión con lo divino, sólo los Ve-
das pro p o rcionarían el camino para la liberación completa. Las demás re l i g i o-
nes son válidas, por tanto, en cierta medida, pero necesitan ser completadas y
plenificadas por el dharma que ha sido confiado a los hindúes.
Una tercera postura ha sido formulada y predicada por líderes y pensa-
d o res religiosos, entre los que sobresalen K.C. Bh a t t a c h a ryya, B. Ya d a v, y so-
b re todo Mohandas Ga n d h i4. Este planteamiento postula la va l i d ez de las re l i-
giones, sin integrarlas dentro de un esquema jerárquico que suponga la
aceptación de un hinduismo normativo. Pa rte de una doctrina de la igualdad
e n t re las religiones. Escribe Gandhi: «Igualdad de las religiones. Este es el nue-
vo nombre que hemos dado a la observancia del a s h r a m (lugar de ejercicios as-
céticos y actividades comunes que reúne a seguidores de cualquier re l i g i ó n ) ,
que conocemos como tolerancia... La tolerancia puede implicar una asunción
sin fundamento de la inferioridad de otros credos respecto del credo propio, y
sugerir un sentido de condescendencia. Sin embargo aquí se nos enseña a al-
bergar hacia los otros credos religiosos el mismo respeto que mostramos hacia
el nuestro, admitiendo así la imperfección de éste»5.
La tolerancia respecto a otras religiones correspondería, según el pro p i o
sentir de las tradiciones hinduistas, a la idiosincrasia de su religión. El débil
papel que en ella desempeñan las doctrinas y la ausencia corre l a t i va de una or-
t o d oxia harían del hinduismo y sus cre yentes una comunidad part i c u l a r m e n t e
tolerante. Pe ro esa tolerancia conceptual no va siempre acompañada en la In-
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dia de una tolerancia práctica y efectiva. La sociedad y el estado indios suelen
reaccionar con hostilidad en muchas ocasiones respecto a la actividad de los
adeptos de otras re l i g i o n e s .
La ve rdad es que los grupos religiosos minoritarios en la India son co-
munidades oprimidas en mayor o menor medida, y sufren habitualmente per-
secución religiosa y discriminación política. La historia de violencia endémica
y re c í p roca entre musulmanes e hindúes no justifica la situación pre s e n t e ,
aunque pueda contribuir a comprenderla. La intolerancia que sufren las co-
munidades cristianas resulta más difícil de entender, si no se tiene en cuenta la
fusión operativa de religión hindú y nacionalismo indio que actúa en muchos
gobernantes. El ideal predicado por Gandhi y Ne h ru, de un estado indio
aconfesional, regido por la rule of Law, neutral y protectora de todas las cre e n-
cias, pertenece sólo a las buenas intenciones formuladas en los albores de la in-
dependencia india en agosto de 1947.
La tolerancia resulta una noción vacía si no opera a todos los niveles que
cuentan: teológico, popular, social, y político. No existe una tolerancia ve rd a-
dera, que se re d u zca únicamente al mundo conceptual, ni debe confundirse
tampoco con concesiones indebidas propias de actitudes agnósticas o indife-
rentes hacia los va l o res religiosos pere n n e s .
Reducido, sin embargo, a lo puramente nocional, el pensamiento re l i-
gioso hindú —muy influido por el Cristianismo y el Occidente— muestra
una flexibilidad y unas actitudes de fondo que pueden ayudar a la convive n c i a
y a la comparación fecunda de doctrinas, que en ningún caso puede llegar a
i n t e g r a c i ó n .
BU D I S M O
El B u d i s m o se presenta en la historia de la humanidad como una doctri-
na de sabiduría espiritual que trata de ofrecer respuestas coherentes a los enig-
mas de la condición humana, y especialmente al dolor, quintaesencia de lo ne-
g a t i vo en el hombre. El Budismo quiere descubrir y desarrollar el i l u m i n a d o
potencial (el Buda) que duerme en todo ser humano. La enseñanza pre d i c a d a
por Buda es principalmente una gnosis de liberación.
Desde los tiempos de Buda, tanto éste como sus discípulos conocían
bien situaciones culturales e intelectuales en las que reinaba un patente plura-
lismo re l i g i o s o. Hu b i e ron, por lo tanto, de desarrollar pronto un planteamien-
to pragmático a la hora de valorar las pretensiones de ve rdad declaradas por
otras religiones, algunas de ellas activamente riva l e s .
El Budismo equivale en realidad a una crítica racional de toda re l i g i ó n ,
dada su confianza radical en los puros recursos naturales del espíritu humano
para conseguir la iluminación y con ella la liberación del mal en la condición
denominada nirvana. Las tradiciones religiosas existentes son consideradas su-
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p e rfluas, pero sus va l o res son en principio respetados, si permiten al hombre
a vanzar en el camino del propio conocimiento y apartarse de un mundo ficti-
cio e impermanente.
Buda se dirige a todo ser humano, sin distinción de razas, castas, o clases
sociales. Ha sido tal vez el primero que ha declarado la igualdad de todos los
h o m b res en el sentido más absoluto del término. Es para el Budismo el maes-
t ro por antonomasia, porque ha descubierto la ve rdad sin reclamar un mono-
polio de ella, y porque ha realizado en sí mismo —el primero— el camino de
i n t rospección que conduce a la iluminación liberadora. Él no es el camino,
p e ro lo muestra de manera precisa, de manera que todos descubran la condi-
ción latente de naturaleza búdica que obra en cada uno.
El monje budista, cuya existencia iluminada es el paradigma de la nueva
vía liberadora, ha sustituido al brahmán, y se manifiesta como el arquetipo de
ser humano que, fiel a la predicación de Buda, conoce y vive sapiencialmente
las cosas tal como son, o no son, en la realidad. Las categorías o estamentos re-
ligiosos que puedan existir en otros credos son irre l e vantes para el logro de lo
fundamental. Dice Buda, en re f e rencia al sentido religioso de las castas hindú-
es, que el ve rd a d e ro brahmán es el hombre que cultiva y posee va l o res unive r-
sales como la honestidad y la pureza de intención, y el ve rd a d e ro paria es el
h o m b re de los vicios opuestos. «No se es brahmán o paria por nacimiento,
sino por las propias obras».
Hay un pasaje del canon Pali en el que Buda resume la actitud que sus
discípulos deben adoptar respecto a otras concepciones religiosas. «Hay maes-
t ros religiosos —dice— que vienen a estos lugares. Hablan en tono altisonan-
te de sus propias doctrinas, pero condenan y ridiculizan las de otros. De modo
que nos encontramos en un estado de duda sobre quiénes de esos ve n e r a b l e s
p re d i c a d o res hablan la ve rdad y enseñan el erro r.
»Conviene entonces sobre todo suspender el juicio, y no aceptar nada
que se nos presente como re velación o tradición, o porque venga del mero ra-
zo n a r, o porque sea ve rdad sólo desde un punto de vista, o porque suponga
una valoración superficial de los hechos, o porque coincida con las pro p i a s
ideas preconcebidas, o porque derive del prestigio del maestro. Cuando com-
p ruebes por ti mismo que esas doctrinas son malas y sin justificación, y que
han sido condenadas por los sabios, y que cuando se aceptan conducen al mal
y al dolor, entonces debes re c h a z a r l a s »6.
La visión crítica e imparcial de las diferentes formas de vivir, que es pro-
pia del racionalismo budista, lleva, sin embargo, a una actitud tolerante. Au n-
que el Budismo no reconoce el mismo valor salvífico a todas las religiones, esti-
ma que también fuera de la tradición del Buda cabe la posibilidad de s a l va c i ó n
y de crecimiento espiritual. El Budismo T h e r a vada —el más antiguo— consi-
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dera que «la correcta visión (budista) de la existencia» abarca las creencias bá-
sicas y los va l o res éticos de las religiones elevadas. «Hay valor en las limosnas,
sacrificios y oblaciones; hay un resurgir y recompensa por las buenas obras;
hay obligaciones morales y maestros religiosos que han llevado una vida co-
r recta y que han proclamado, con su percepción superior y su inteligencia per-
sonal, la naturaleza de este mundo y del mundo futuro »7.
El Budismo se presenta principalmente en nuestros días como una doc-
trina ética que predica la paz y la tolerancia, y en el plano de la convive n c i a
hace gala de una apertura y de una comprensión casi sin límites. La figura del
Dalai Lama se ha conve rtido a través de la prensa occidental en uno de los re-
p resentantes más caracterizados de esta postura ética, que quiere hacerse co-
mún y contribuir así a solucionar intratables y complicados problemas de la
h u m a n i d a d .
«Así como una enfermedad determinada —leemos— es combatida en la
vida terrena por varios procedimientos médicos, también hay varias re l i g i o n e s
para traer la felicidad a los seres humanos y a los demás seres. Di f e rentes doc-
trinas han sido presentadas por diferentes exponentes en diferentes períodos y
d i f e rentes formas. Pe ro creo que, en lo fundamental, todas tienden a la misma
noble meta: enseñar los preceptos morales que han de moldear las funciones
de la mente, del cuerpo y de la palabra. Todas ellas nos enseñan a no decir
mentiras, a no prestar falso testimonio, a no ro b a r, ni quitarle a nadie la vida...
Por consiguiente sería mejor si la desunión entre los cre yentes de las distintas
religiones tocara a su fin. La unidad de las religiones no es tan imposible. Y no
sólo es posible, sino que en el actual estado del mundo resulta esencialmente
i m p o rtante. El respeto mutuo sería muy útil a todos los cre yentes, y la unidad
de ellos puede también re p o rtar beneficios a los no cre ye n t e s »8.
El talante pacifista y ético del Budismo ha llevado a sus re p resentantes a
la aceptación entusiasta de la doble invitación a las Jornadas de Asís por la Pa z ,
celebradas en 1986 y en 2002. El monje Geshe Tashi Tsering expresó en la se-
gunda de las celebraciones los siguientes deseos: «Que yo pueda conve rt i r m e
en cada momento, ahora y siempre, en protector de los que no tienen pro t e c-
ción, en guía de los que han perdido la ruta, en nave de los que deben surc a r
los océanos, en puente de los que tienen que atravesar ríos, en santuario de los
que están en peligro, en lámpara de los que necesitan luz, en lugar de re f u g i o
de los que necesitan amparo, en siervo de los que están necesitados.
» Mientras dure el espacio, durante todo el tiempo que los seres vivo s
existan, hasta entonces, pueda yo disminuir las miserias del mundo» (de la
Guía de la forma de vivir del Bodhisattva, Sh a n t i d e va ) .
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JU D A Í S M O
El Judaísmo ha reflexionado desde los tiempos bíblicos acerca de la re l a-
ción de Israel, pueblo elegido, con las n a c i o n e s, categoría ve t e ro t e s t a m e n t a r i a
que implica tanto lo étnico como lo re l i g i o s o. Los profetas bíblicos insisten
inicialmente en una drástica e insalvable separación entre el pueblo de Israel y
las naciones paganas, re p resentadas principalmente por Egipto, Asiria, Ba b i l o-
nia, Etiopía... Los oráculos contra las naciones (A m ó s 1-2; J e r 25; 46-51; I s a i
13 s) denuncian la falsa religión de los pueblos extranjeros, pero contienen
también la adve rtencia divina a Israel de que está obligado, por su elección, a
un alto grado de pureza moral y re l i g i o s a .
A partir del exilio babilónico, los oráculos contra las naciones extranjeras
s u f ren una honda transformación. La mirada profética abandona el eve n t o
político y se centra en el campo escatológico. La nación judía no se contempla
aislada de las demás. Egipto y Asiria ocupan su puesto junto a Israel, como
p a rte del pueblo de Ya h veh. «Aquel día será Israel terc e ro con Egipto y Asur,
objeto de bendición en medio de la tierra, pues le bendecirá Ya h veh Sebaot di-
ciendo: Bendito sea mi pueblo Egipto, la obra de mis manos Asur, y mi here-
dad Israel» (I s 19, 24).
Je remías anuncia que Ya h veh establecerá su trono en Elam (49, 38). Las
asambleas rituales en el Templo de Je rusalén devienen anticipaciones de la
reunión de las naciones para adorar a Ya h veh (S a l m o 68), y el monte Sión se
define casa de oración para todos los pueblos (I s 56, 7). «Hará Ya h veh Sebaot a
todos los pueblos en este monte un convite de manjares frescos, convite de
buenos vinos, y consumirá en este monte el velo que cubre a todas las nacio-
nes y la cobertura que cubre a todas las gentes» (I s 25, 6). El festín mesiánico
conoce una nueva era traída por Dios al mundo a partir de Israel. Lo part i c u-
lar religioso se re s u e l ve en unive r s a l i s m o.
La misión de Israel respecto a las naciones tiene como objeto hacer judío s
a todos los pueblos y llevarlos a la adoración de Ya h veh, único Dios. La inclu-
sión de los hombres justos dentro de un nuevo Israel, anunciado en las visio-
nes proféticas, supera la estrecha visión nacionalista, vinculada a la perspectiva
puramente legal.
Jo b, de la tierra de Edom, es admitido en la estructura patriarcal del li-
b ro del Génesis, porque era «un hombre cabal y recto, que temía a Dios y se
a p a rtaba del mal» (J o b 1, 1). Todos los que aceptan en su conciencia y en su
religión a Ya h veh devienen Israel, como le ocurrió a Ruth (1, 16): se convier-
ten en el pueblo de Ya h veh, formado a partir de todas las naciones.
De acuerdo con estos principios de hondo alcance religioso, la comuni-
dad judía de la Alianza se encontraba abierta desde el inicio a hombres y mu-
j e res que no eran israelitas. Es precisamente el caso de los llamados p r o s é l i t o s,
una categoría religiosa que nace y se desarrolla en el marco del Ju d a í s m o. El
p rosélito (en hebreo g e r) no recibe al principio sentido re l i g i o s o. El término se
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re f i e re únicamente al extranjero que habita tierra judía, junto a quienes vive n
en ella por derecho pro p i o.
El g e r se encuentra ciertamente en una especial relación con Ya h veh, Se-
ñor de la tierra, pero su condición no es religiosa (cfr. É x o d o 20, 10; 21, 21;
23, 9). Al forastero se le deben exponer los preceptos y exigencias de la Ley,
que debe escuchar. Sólo al final de un proceso re l a t i vamente prolongado, el
p rosélito se integra en la vida religiosa de la comunidad mediante la circ u n c i-
sión y la adopción de una conducta conforme a la Ley.
Los LXX estrechan en este sentido el alcance del término, debido sobre
todo a la diáspora judía. Filón de Alejandría considera que los conversos gozan
del mismo status religioso que los judíos por nacimiento (Spec Leg. I, 51). Las
condiciones históricas del período intertestamentario facilitan que un gran
n ú m e ro de gentiles muestre simpatía hacia el Ju d a í s m o. Ho m b res y mujeres se
hacen «temerosos de Dios», sin llegar a conve rtirse. Los años que ven nacer al
Cristianismo son un tiempo de intenso celo misional judío (M a t 23, 15).
El Judaísmo de este tiempo y de los años posteriores parece oscilar, sin
embargo, entre la visión de sí mismo como culto de una sociedad religiosa ce-
rrada y una autocomprensión como religión universalista. Se trata de un dile-
ma teórico y práctico que nunca terminará de re s o l verse por completo.
« Se buscará en vano en el Talmud una actitud uniforme, una doctrina
estable respecto al p r o s e l i t i s m o. Lo que se encuentra no re p resenta sino una
suma de opiniones individuales, diversas y frecuentemente opuestas, que va r í-
an de un doctor a otro según sus disposiciones personales, y de un lugar y un
momento a otro según las circunstancias... Es una prueba de la complejidad
de lo que comúnmente se llama judaísmo rabínico»9.
Pe ro la pretensión de exclusividad salvífica mantendrá siempre en el Ju-
daísmo oficial, y en los re p resentantes más destacados de la comunidad judía,
una tendencia de apertura que atenúa las consecuencias inaceptables de esa
p re t e n s i ó n .
Una de las manifestaciones más salientes de esa tendencia son los llama-
dos siete preceptos de Noé, que según la tradición judía constituyen la doctrina
religiosa más antigua entregada a la humanidad. Habrían sido dados a Ad á n
en el día de la Creación (Mishna Torah 9, 1). Mediante su observancia, los
gentiles cumplen el sentido de su creación y situación en el mundo, y re c i b e n
un lugar en el mundo futuro, que es el mundo espiritual de los justos. Estos
p receptos de Noé, que los rabinos consideran presinaíticos, prohíben la idola-
tría, la blasfemia, el homicidio, el robo, las relaciones sexuales ilícitas, consu-
mir la carne de un animal vivo, y establecer tribunales pro f a n o s .
El régimen de los siete preceptos exige la aceptación de que el camino de
la humanidad hacia Dios se realiza a través de los rabinos. Se trata, sin embar-
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go, de un camino de salvación abierto a todos los hombres y mujeres del pla-
neta, en el que el Judaísmo actuaría como catalizador y mediador espiritual s u i
g e n e r i s 1 0.
Maimónides (1135-1204) postula que los no judíos deben cumplir los
siete preceptos de Noé no sólo como mandamientos racionales sino también
como preceptos cognoscibles a través de las Sagradas Escrituras. Ma i m ó n i d e s
no albergaba duda alguna de que el intelecto humano era capaz de establecer
satisfactoriamente la autenticidad del texto bíblico y de las tradiciones que le
estaban vinculadas.
El gran filósofo judío parece mantener en conjunto una idea de la razó n
humana, más que de las religiones, como p r e p a r a c i ó n al Judaísmo, pero sugie-
re que los hombres justos de todos los pueblos compartirán de un modo u
o t ro la herencia espiritual futura.
Existen dentro del pensamiento hebreo importantes variantes en re s-
puesta a estas cuestiones. Una de ellas deriva de la Ilustración judía del siglo
XVIII, y tiene como port a voz más importante a Moses Mendelsohn (1729-
1786), que de acuerdo con sus ideales de racionalidad y de humanismo, man-
tiene una postura religiosa laxista. Dice Mendelsohn: «¿Cómo pueden todos
los habitantes de la tierra descender hasta lo profundo y ser el horror de toda
carne, si no se hacen cre yentes de la Torah, que sólo ha sido dada a la comuni-
dad de Ja c o b ? »1 1. El autor no ofrece alternativas propiamente teológicas, y se
limita a formular un gran interrogante que pone en entredicho las posiciones
o rt o d oxas seve r a s .
Algunos autores judíos medievales habían tratado ya de insertar un Cr i s-
tianismo y un Islam, que consideran erróneos, en el marco de una teología ju-
día de la salvación de los pueblos, como etapas sucesivas de un plan divino
que sirva para descubrir la plenitud religiosa del Ju d a í s m o. Ot ros han adopta-
do un camino diferente, aceptando la autenticidad de la profecía de Ma h o m a .
Son posturas, sin embargo, formuladas en términos mucho más filosóficos y
p rofanos que religiosos, y no re p resentan por lo tanto la tradición judía ort o-
d ox a1 2.
El siglo XX ha visto el desarrollo de interesantes propuestas de autore s
judíos acerca de la relación entre Judaísmo y Cr i s t i a n i s m o. Eran en gran me-
dida expresión del mundo religioso de hombres abiertos al Cristianismo que
no deseaban, sin embargo, abandonar su hogar espiritual judío.
En la perspectiva de una concepción cristiana del mundo y de la histo-
ria, el filósofo judío de la religión Franz Ro s e n z weig (1986-1929) atribuye al
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Judaísmo va l o res decisivos en el plano histórico y en la condición existencial
de la persona. Ro s e n z weig ha elaborado una teoría del Cristianismo en cuyo
m a rco se podría ve r i f i c a r, según su intención, una autoconciencia del Ju d a í s-
mo, y una fundamentación de las relaciones entre dos tradiciones re l i g i o s a s
que comparten el mismo patrimonio espiritual.
La persecución antijudía desatada por el Te rcer Reich ha pro d u c i d o ,
como reacción intelectual y religiosa, una búsqueda y proclamación de la
identidad judía, que se ha reafirmado enérgicamente frente a toda posible
asimilación. Ha originado también un nuevo énfasis en la singularidad del
pueblo judío, y una retracción a nivel teológico, que no permite ya hablar en
términos de universalismo religioso y de una relación positiva de Israel y las
naciones13.
La teología rabínica contemporánea apenas se ha manifestado sobre es-
tas cuestiones, y no ha experimentado desarrollos significativos de las ideas
tradicionales. La suerte futura de los cre yentes no judíos permanece básica-
mente explicada con ayuda del cumplimiento de los preceptos de Noé por los
h o m b res y mujeres justos, que implicaría una potencial apertura y ord e n a c i ó n
al Judaísmo, y por tanto a una segura relación salvadora con el Dios de las
p ro m e s a s1 4.
El pensamiento (profano) judío de las últimas décadas asigna al Ju d a í s m o
y a Israel un lugar de excepción en el curso de la historia humana y en el plan-
teamiento de la identidad y responsabilidad del hombre ante Dios. El filósofo
Emmanuel Levinas (1906-1995), que ha dedicado parte de su actividad pen-
sante a exponer el sentido del Talmud, admite una indudable autenticidad cris-
tiana que integra y no suprime el Ju d a í s m o. Lo indica un significativo episo-
dio presentado por Levinas y narrado del modo siguiente: «Re c u e rdo bien la
i m p resión que experimenté en un campo de concentración alemán cuando,
s o b re la tumba de un compañero judío que los nazis querían enterrar como a
un perro, un sacerdote católico, el padre Chesnet, recitó oraciones que en sen-
tido absoluto eran plegarias semíticas»1 5.
La mayor concesión positiva que Levinas hace a las formas cristianas de
la ve rdad estriba en resaltar los va l o res éticos, personalistas y monoteístas que
el Cristianismo tendría a su juicio en común con el Ju d a í s m o. Pe ro señala que
si el Cristianismo puede considerarse como «vía a la eternidad», el Judaísmo lo
supera como presencia inmutable de lo eterno en la historia.
La preocupación de Levinas por acentuar la responsabilidad humana le
conduce a una concepción más bien ética de la economía religiosa judía, y con
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ello a una cierta secularización de los elementos centrales de la tradición bíbli-
ca. La crítica respetuosa que dirige al Cristianismo se centra en el hecho de
que éste ignora en el Judaísmo un «pacto eterno» y único con Dios, y una sal-
vación autónoma de naturaleza ética. Nu e s t ro autor piensa que un Di o s ,
como el predicado por Jesús, que salva por pura gracia al hombre incapaz de
ser justo, y asume la responsabilidad del pecado para expiarlo, priva al hombre
de su independencia moral. Aquí radica para Levinas la actualidad mayor y
p e renne del Judaísmo respecto a la concepción cristiana.
Los trágicos sucesos de la persecución antijudía configuran decisiva m e n-
te la visión de Levinas. El Judaísmo no es sólo el soporte de la existencia ética
del individuo, sino una clave para entender la historia humana. Dice el autor:
« En t re los millones de seres humanos que encontraron un fin trágico durante
los años 1933-1945, los judíos hicieron la experiencia de una dere l i c c i ó n
completa. Conocieron una condición inferior a la de las cosas, una experien-
cia de pasividad total, una experiencia de Pasión. El capítulo 53 de Is a í a s
( c u a rto canto del Si e rvo) agotaba para ellos todos sus sentidos. El sufrimiento
que les fue común a ellos con todas las víctimas de la guerra, ha asumido un
significado único para ellos con la persecución racial, que es absoluta porq u e
paraliza, por su misma intención, toda fuga, deniega anticipadamente cual-
quier conversión, impide todo abandono de sí...»1 6.
Levinas considera que a través de todos estos hechos terribles, Israel se ha
encontrado nuevamente en el corazón de la historia religiosa del mundo. Ha
hecho estallar las perspectivas en las que se habían encerrado las religiones ins-
tituidas, y ha restablecido para las conciencias sensibles el vínculo, disimulado
hasta el momento, entre el Israel de hoy y el Israel de la Bi b l i a .
El discurso de Levinas equivale a una reivindicación de la singularidad
de Israel, pueblo de Dios por excelencia, y de su superioridad religiosa, que lo
c o n v i e rte en re f e rente principal a la hora de valorar las religiones, y sobre todo
el Cristianismo como tradición religiosa más próx i m a .
IS LA M
La reflexión sobre las demás religiones y su relación con la propia ha sido
tradicionalmente muy escasa en los medios religiosos y culturales islámicos.
Basados principalmente en el principio de abrogación de anteriores tradicio-
nes religiosas por la re velación coránica, tal como puede ser interpretado el
versículo 106º de la Sura 2ª1 7, los doctores del Islam han mantenido por lo ge-
neral una actitud exclusivista e intolerante hacia las religiones no-islámicas.
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Han considerado superfluo, por lo tanto, cualquier intento de acomodar los
c redos religiosos de la tierra dentro de un esquema unitario, por mucho que
éste asignase al Islam una preponderancia como sello de la profecía. Un h a d i t h
atribuido al Profeta hace decir a Dios, dirigiéndose a Adán: «De tu descenden-
cia, 999 sobre mil resucitarán para el infierno».
En la historia del Islam han surgido, sin embargo, algunas voces discor-
dantes con estos planteamientos seve ros y rigoristas. La más ilustre es la del
pensador iraní Abu Hamid al-Ghazali (1058-1111). Al-Ghazali es uno de los
a u t o res religiosos más brillantes e influyentes del Islam. Objeto de una ve n e-
ración universal en el mundo islámico, se ha llegado a decir que «si hubiera un
p rofeta después de Mahoma, sería ciertamente al-Ghazali». Su contribución
esencial a la religión musulmana es haber integrado de modo orgánico y cohe-
rente los va l o res místicos y espirituales, expresados por los sufíes, en la ort o d o-
xia coránica. Al-Ghazali logró hacer aceptable como enseñanza oficial el sufis-
mo y todos los elementos de orden afectivo que lo impre g n a n1 8. Las escuelas
sufíes deben precisamente a su concepción de Dios, que supera las rigideces
estrictamente coránicas, una actitud más abierta y flexible hacia las re l i g i o n e s .
Las ideas de al-Ghazali acerca de la salvación de los no-musulmanes se
encuentran formuladas en un escrito titulado El principio de distinción entre el
Islam y la impiedad. El autor rebate en estas páginas la posición intransigente
de algunos musulmanes sunitas de tendencia integrista, que le acusaban de
h e rejía e infidelidad al Islam por su dedicación a los estudios filosóficos y teo-
l ó g i c o s .
A l - Ghazali sostiene que no puede tratarse como infiel a un musulmán
que pronuncia de corazón la s h a h a d a ( p rofesión de fe musulmana: no hay más
Dios que Allah, y Mahoma es su mensajero). Algunos pensadores musulma-
nes pueden haber sido innova d o res, pero no infieles al Corán. Se apela luego
a la misericordia divina, y establece tres categorías de cre yentes no-musulma-
nes. Admite, en primer lugar, que la mayor parte de los «bizantinos y turc o s »
de su tiempo serán salvados, al menos los que nunca han oído hablar de Ma-
h o m a1 9.
Piensa, sin embargo, que serán condenados al fuego eterno los que, vi-
viendo junto a musulmanes o en medio de ellos, conocen perfectamente las
cualidades y los milagros de Mahoma. Existe una categoría intermedia: la de
aquellos que no sólo han escuchado el mensaje del Islam, sino que han sido
además oidores de una predicación capaz de suscitar una búsqueda seria y ob-
j e t i va sobre lo bien fundado de la re velación coránica.
Es muy posible que un hombre tan inteligente, sensible y bien informa-
do como al-Ghazali haya conocido aspectos de una incipiente teología cristia-
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na de las religiones, y tenido en cuenta reflexiones de los escolásticos que se
comienzan a plantear los posibles caminos para la salvación de los no cristia-
n o s .
Planteamientos abiertos como el de al-Ghazali tienen continuadores en
algunos comentaristas coránicos del s. XX, que movidos sin duda por un cli-
ma nuevo, y apoyados en la propia evolución de la exégesis musulmana, se
apelan a la letra y a lo que consideran espíritu del Corán, para una nueva
c o m p rensión de las relaciones entre el Islam y los otros cre d o s .
Estas posturas innovadoras parten desde luego del carácter indudable-
mente divino de la misión profética de Mahoma, último y definitivo mensaje-
ro directo de Dios. Afirman a la vez que todos los mensajes divinos ocurridos
en la historia emanan de una única fuente, que es «la Ma d re del libro» (43, 4;
13, 39) o «el libro escondido» (56, 78). El término L i b r o usado por el Corán
no se re f i e re a ningún libro re velado específico: es una palabra genérica que
denota la totalidad de las re velaciones divinas.
De acuerdo con estos principios, Mahoma se habría sentido obligado a
c reer en el carácter profético de Noé, Abraham, Moisés, y Jesús, dado que para
él la religión de Dios y la profecía son indivisibles. Pe ro el hecho de la dive r s i-
dad de religiones, a pesar de la unidad de su origen, le plantearía también una
seria dificultad teológica, dado que los diversos mensajes proféticos habían
sido causas de división y de diferentes tradiciones re l i g i o s a s .
Leemos en la Sura 5ª: «Te hemos re velado la Escritura con la Ve rdad, en
confirmación y como custodia de lo que ya había de la Escritura (en la To r a h
y en el Evangelio). Juzga, pues, entre ellos según lo que Dios ha re ve l a d o... A
cada uno os hemos dado una norma y una vía. Dios, si hubiera querido, ha-
bría hecho de vo s o t ros una comunidad única, pero quería pro b a ros en lo que
os dio. ¡Rivalizad en buenas obras! Todos vo l ve réis a Di o s »2 0.
Una interpretación benévola de estas palabras, trata de encontrar en el
mensaje coránico un re c h a zo del exclusivismo y de la elección peculiar de un
pueblo, y afirma que el Corán reconoce la existencia de hombres buenos en
otras comunidades. Este punto de vista se hallaría corroborado por textos
como el siguiente: «Los cre yentes, los judíos, los cristianos, los sabeos, quienes
c rean en Dios y en el último Día y obren rectamente, tendrán su re c o m p e n s a
junto al Se ñ o r. No tienen qué temer y no se afligirán» (Sura 5ª, 26).
Au t o res de una ort o d oxia estricta ven sólo en estas palabras una re f e re n-
cia a los cristianos, judíos, y sabeos que se han hecho musulmanes. Pe ro no es
una interpretación avalada por el texto. En otro lugar coránico puede leerse
que «quien se someta a Dios y haga el bien, tendrá su recompensa junto al Se-
ñor» (Sura 2ª, 112).
JOSÉ MORALES
179
2 0 . Versículo 48.
Pa rece haber razones, por lo tanto, para sostener que la letra y el espíritu
coránicos suministran un cierto apoyo a las posturas de apertura salvífica, y
que la doctrina establecida por al-Ghazali no sería la de un mero autor priva-
d o2 1.
Una reflexión más ambiciosa sobre las religiones proféticas y su re l a c i ó n
con el Islam ha sido elaborada en los últimos años por Abd al-Wahid Pa l l a v i-
cini (1926), que abrazó el Islam en 1951 y es actualmente presidente de la
Comisión islámica italiana. Inspirado principalmente en el pensamiento del
m a e s t ro Sufí argelino Ahmad al-Alawi (†1934)2 2, Pallavicini sitúa sus ideas en
el marco de lo que llama gnosis islámica, que sería un aspecto de una única
tradición religiosa unive r s a l .
Nu e s t ro autor acepta y desarrolla la idea de una S o p h i a p e renne o tradi-
ción primordial, que trascendería todas las expresiones de re velación re l i g i o s a ,
p e ro que sólo sería encontrada y vivida por cada cre yente a través de su pro p i a
tradición o re l i g i ó n2 3. Piensa que en el ámbito del monoteísmo abrahámico no
puede concebirse una ve rdadera gnosis que no sea hebraica, cristiana, o islámi-
ca; y que el criterio de discernimiento entre la espiritualidad auténtica de las
grandes tradiciones religiosas, y muchos de los vacíos espiritualismos contem-
poráneos, reside en la aceptación de los dogmas y de la disciplina de una sola
doctrina ort o d oxa, que es la de aquella a la que pertenece el individuo2 4.
« No se trata —dice Pallavicini— de adherirse a una religión sólo de for-
ma literal o emocional, aprendiendo su lenguaje sagrado, su doctrina teológi-
ca, o sus ritos; se trata sobre todo de saber vivir su espíritu...»2 5. Cada tradición
religiosa mantiene una apretada unidad de elementos exteriores e interiores, y
es de algún modo inalterable por las demás, de modo que no cabría, por ejem-
plo, cristianizar el Islam o islamizar el Cr i s t i a n i s m o.
Nu e s t ro autor sostiene que el primer profeta ha sido Adán, y que el Is-
lam, a través de todos los profetas legítimos que han existido, se remonta al
primer hombre. Todas las ve rdaderas religiones serán, por lo tanto, según Pa-
llavicini, re velaciones islámicas. «La palabra Islam significa, en efecto, sumi-
sión o aceptación, de modo que todos los que aceptan el mensaje divino, la
ley divina y el profeta que hace de mensajero, al margen de la comunidad a la
que pert e n ezcan, son también musulmanes, en cuanto sometidos a Di o s » .
Llegado a este momento de su argumentación, el autor lleva a cabo un
c i e rto tour de force e invoca las palabras de un presunto hadith que hace decir
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a Mahoma: «Yo era profeta cuando Adán se encontraba aún entre el agua y el
b a r ro». Esto le permite establecer una comparación con el pasaje de San Ju a n
en el que Jesús afirma: «Os digo en ve rdad que antes que naciera Abraham, Yo
s oy» (8, 58).
Pallavicini presupone que la luz profética preexiste a la creación del
mundo, y atraviesa, como el hilo de un collar, todas las perlas que re p re s e n t a n
los diversos «profetas islámicos», que concibe como los mensajeros de las re ve-
laciones de todas las auténticas comunidades religiosas. El primer anillo se ce-
rraría finalmente sobre su broche final, que sería Mahoma, último profeta y
sello de la pro f e c í a .
« El Islam viene así a asumir el significado de Tradición universal o pri-
m o rdial, que hace ve rd a d e ros musulmanes a todos los hombres sometidos a la
voluntad de Dios. Dios habla a través de su Verbo, el Santo Corán trasmitido
al Profeta iletrado, a todas las comunidades de cre yentes, particularmente a los
s e g u i d o res de los profetas Moisés y Jesús, llamados “gentes del Libro”, por
apelarse a la Biblia y al Eva n g e l i o »2 6. El autor desea presentar la lectura islámi-
ca de estos textos, en los que discierne los signos que anticipan la venida del
p rofeta Mahoma y de su mensaje. Aplica consiguientemente a Mahoma dive r-
sos lugares de D e u t e r o n o m i o (18, 18; 33, 2), I s a í a s (42, 11-13; 60, 1-7), G é n e -
s i s (21, 21), y Hechos de los Apóstoles (3, 21-22); y concluye identificando el
Consolador y espíritu de Ve rdad (J u a n 14, 6) con el profeta del Is l a m2 7.
La religión del Islam recibe de este modo una interpretación cósmica, y
en esta nueva historia de la re velación y de la salvación se insertan dire c t a m e n-
te, con un papel real pero incompleto, tanto la religión judía como la cristia-
n a .
Ap a rte de lo irreales y extravagantes que una lectura sensata pueda cons i-
derar estas elucubraciones, debe destacarse el hecho mismo de su elaboración,
i n d i c a t i vo de una nueva sensibilidad en algunos ámbitos de la exégesis coránica.
Naturalmente estos esquemas interpre t a t i vos no contienen para el Is l a m ,
considerado en su conjunto, ningún valor normativo ni re p resentan pautas
dominantes de pensamiento religioso musulmán. Son únicamente pro p u e s t a s
p a rt i c u l a res, que no ocultan a nadie las hondas dificultades del pensamiento
musulmán para adentrarse en la reflexión sobre el sentido de las re l i g i o n e s .
JOSÉ MORALES
181
2 6 . ID. 31.
2 7 . ID. 34.
